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اولاد حياة «هیجل» ومؤلفاته 

يعد «هيجل» من. الفلاسفة الذين تباينت بصددهم 
الآراء بين القدح والثناء. فبينما اعتقد البعض أن نظرته 
الفلسفية نظرة عميقة مستوعبة متعددة الجوانبء ارتأى 
البعض الآ انيأسئ «غلطةء فى تاريخ «الفكر 
الفلسفی». بيذ آن «هيجل» هو دون منازع أعظم 
فیلسوف المانی بع5گ اه ایویل کانط ویعتبر مذهبه من 
اشد المذاهب الفلسافيئة تأثيازارفى فكر القرن التاسع 
عشر بل والقرن العشرين. ودراشة «هيجل» ضرورية 
لفهم التيارات الفكرية العميقة التئ اقلت النظر إلى 
التاريخ والمجتمع. ولذلك قيل بجق آن ليس فى وسع 
احد ان ينفذ إلى ماركس إلا من ثنايا هيجل. 

ولد «جورج وليم فردريك هيجل» بشتتجارت فى 
السابع والمشرین من سطس سا 4۱۷۷۰ وکان اکب 


أبناء احد صغار الموظفين بالولاية. ورغم أن مستواه فى 
دراسته الابتدائية والثانوية كان دون المتوسط فقد 
لوحظ عليه إقباله على التاريخ وشغفه بالآداب اليونانية 
واللاتينية. وحرصه على جمع الستخلصات من 
مطالعاته وعنایته بترتیبها ترتیبا ابجدیا. وحین بلغ 
الثامنة عشر التحق بجامعة «توينجن» لدراسة اللاهوت. 
ولكته لم يبد استعدادا طيبا لهذا اللون من الدراسة. 
وقد عنى إلى جانب اللاهوت بدراسة الطبيعة والفلسفة. 
وقد بهرته أفكار «جان جاك روسوء الثورية كما أجتذبه 
مذهب «امانويل كانطء وييدو أنه أنتفع كثيرا من صحبة 
زميليه «هولدرلن» و«شيلنج» اللذين طالع معهما 
«افلاطون». و«کاتطه. . 
وقد انفق «هيجل» فترة فى «برن» بسويسرة )۱۹۳ 
۔ )۷۹١‏ مشتغلا بالتدریس. سجل فی آٹنائها عدیدا 
من الخواطر حول فلسفة الأديانء اتسمت بسمة الفهم 
العقلى المتحرر للدينء واتجه انتباهه أيضا إلى مسائل 
الاتتصاد فكتب تعليقا على كتاب جيمس ستيوراإت عن 
الاقتصاد السياسى» فضلا عن براسات أخرى من 
طابع مماثل نشرت فى ذلك العهد. ثم عاد إلى وطته, 
وفى «فرانكفورت» عاش عيشة المفكرين الاحرار, ' 
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واشتغل بالتدريس أيضا )۱۸٠١ - ۱۷۹١(‏ وكائت البيئة 
حوله بيئة حرية مواتية للتأمل الخصب,» فتشكلت فى تلك 
الفترة نظرته الفلسغية وتحددت له معالم الطريق كما 
يبدو ذلك من جطاب بعٿ به إلى «شیلنج» فی ۲ توفمبر 
سنة ۱۷۹۸ء وقد ذكر له فيه: أنه قد آن الأران لتحقيق 
المثل الأعلى الذى لاح فى سن المراهقةء تحقيقا مصقولا 
فى مذهب متماسك. 
- وقد أجتمعت «لهيجل» ثقافة واعية بتاريخ الدول 
والأديانء واستخلص من صميم هذه الثقافة فكرة ظل 
دائما جريصا عليها... وهنى: أن أسعد الأجيال هى تلك 
التى يمكن آن تعيش فيها الشعوب ناعمة بأفكار عظيمة 
تكشف لها عن عمق الوجود. وفى الحضارة اليونانية 
القديمة وفى إشراقة السيحية العريقة نجد صورا عقلية 
تزدان بمعان تجعل الحياة الإنسانية حياة تجدد 
وانطلاق وتطلع وسمو۔ 

وف سنة ۱۸٠١‏ اشتفل بالتدريس فى جامعة ييناء» 
وتناولت محاضراته المنطق والميتافيزيقاء وتاريخ الفلسفة 
٠‏ والرياضيات البحتة؛ وموضوعات آخرى. وكانت جامعة 
«يينا» فى ذلك العهد مهد حركة فلسفية مرموقة. تنشر 
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تعالیم «إمانویل کانطه. وقد تعاون «هیجل» مع شيلنج ۔ 
وإن كان تفاهمهما لم يدم طويلا - وأصدرا معا «مجلة 
الفلسفة النقدية» هاجما فيها الفلسفة العقلية الخالصة 
وکان هذا النقد موجها بالذات إلى «كانط.. ولم يلبث 
«هیجل» أن جاهر باستهجانه لوقف «شیلنج» وندد به 
فى مقدمة كتابه «ظاهريات الفكر» حيث ذكر ان ذلك 
المطلق الذی بتشبث به «شيلنج» أشبه ما يكرن بليل بهيم 
تمرح فيه بضع ابقار . معتمة السواد. والواقع أن 
«هيجل» ينطلق إلى آفاق يقصر دونها «شيلنج» فالأخير 
اشبه برسام لیس لدیه إلا لوان فقط یستخدمهما فی 
ربسسومه» بينما لدى الأول الوان عديدة تتيح له تعمسيق 
التعبير فى لوحاته. 

وفى سنة ۱۸٠۷‏ وفى أعقاب حملة «نابليون» التى 
بلغت نروتها فى معركة «ييناءء ظهر كتاب هيجل 
«ظاهریات الفكر». وفی تصديره له» نكر انه بمثابة 
تعريف بفلسفته أو مقدمة لها. وقد أرسى فى هذا 
الكتاب الدعامات الراسخة لذهبهء وكشف لنا عن تلك 
العسروة الوشقى التى تريط بين الوعى الذاتى والوعى 
الوضوعى. والتطور من احدهما إلى الآخر لايتم دفعة 
واحدةء بل ثمة أشكال ودرجات متعددة يصل الإنسان 
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بعدها إلى معرفة الحقيقةء فيتجلى له أنها ليست جوهرا 
بلا حياة وليست ذاتية خالصةء بل هى تلك الوحدة 
الحية التى تجمع بينهما. ويتضعح له أن هذه المحرفة 
ليست بنت اللحظةء وإنما هى ثمرة تجرية ضخمة حافلة 
فى ثنايا الزمنء تجرية تاريخية عالميةء بحيث أن هذا 
الضمون الذى يتشكل فى صورة عقلية يتجاوب معه 
الفرد كما يتجاوب مع الفكر الإنسانى قاطبة أو روج 
العالم. ففى هذا الكتاب الفريد يمزج هيجل بين تحليله 
لعقل الفرد وتحليله لتاريخ الحضارة الإنسانية. 

وفى إثر معركة «ييناء نزح «هيجل» إلى جنوب المانياء 
وظل منصرفا للتامل والتفكير. وكأنه لم يتأثر كوطنى 
بتلك الهزيمة التى منيت بها بلاده... بل يقال إنه لم يكن 
يكتم إعجابه بذلك الإمبراطور الذى يعتلى صهوة جواده 
ويمثل روح العالم. ويعزى موقفه هنا إلى إيمانه بحتمية 
التاريخء فهذه المعركة تمثل لحظة من لحظات التطور 
العالمى. 
وقد عين «هيجلء ناظرا لدرسة «نورمبرج» الثانوية 
)١١ ۱۸۰(‏ وتم له تاليف كتابه «علم المنطق» او المنطق 
الكبيرء فنشر المجلدين الأول والشانى سنة ۱۸١١‏ 
والمجلد الشالث سنة ١١۱۸ء‏ وفى هذا الكتاب عرض 
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واضح فى عمق للتصورات العلمية الأساسبة بتطبيق ‏ 
منهج الجدل عليها. ففى هذا الجدل تنقلب قيم المنطق 
القديم راسا على عقب. فمبدا الهوية الذى يعد فى 
المنطق القديم دعامة موضوعية ساسيةء غدا فى الجدل ' 
دلالة على انعدام التطورء ونذيرا بالموت؛ وأصبح عنصرا 
سلبيا. اما التناقض الذى ينسب إليه المنطق القديم دورا 
سلبياء فقد أصبحت له قيمة إيجابية جوهريةء واستحال 
إلى عنصر خصب فعال لا يتم بدونه تطور أو تسرى 
حياةء وقد أضفى عليه هذا الكتاب من الشهرة ما جعله 
يرنو إلى الظفر بكرسى الأآستاذية فى إحدى الجامعات. 
وقد كان يأمل أن يشغل الكرسى الذى خلا بوفاة 
«فشته» فى جامعة برلين. ولكنه عين أستاذا بجامعة 
«هايدلبرج» سنة ۱۸١١‏ وهناك نشر موسوعة العلوم 
الفلسفية» سنة 1۸١۷‏ وهى تلخص مذهبه فى عرض 
ميسر للطلاب. ثم عرض عليه كرسى الأستاذية بجامعة 
«برلین» فقیله. واستهل محاضراته فی آکتوپر ۱۸۱۸۔ 
وقد مضت به السنوات الثلاث عشرة التى قضاها فى 
جامعة برلين (۱۸۸ - )۱۸١١‏ إلى قمة مجده العلمي» . 
وغدا «هيجل» زعيم الفكر الفلسفى فى الانيا غير 
منازع. وتمت مکانته سنةبعد اخری حتی ارتبظ اسمه 
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باسم «جوته» من حيث كثرة تلآميذه المتحمسين له. وفى 
سنة ۸١١‏ ظهر كتابه «أسس فلسفة القانون» وهو اخر 
مؤلفاته الخبری التى نشرتٍ فى حياته. وفى السابع من 
نوقمبر شنة 1۱۸١١‏ أنجز «هيجل» مقدمة الطبعة الثائية 
لكتابه امنطق وبعد سبعة ایام مات فی ٠١‏ نوفمبر 
بالكوايرا. ر 

ویعد وفاته عنی طلابه وعشاق فلسفته بنشر ذلك . 
التراث الضخم المتمثل فى محاضراته العديدة ومقالاته 
ورسائله. وقد روجعت محاضراته.فئ علم الجمال. 
وقلسفة التاريخء وتاريخ الفلسفة. وفلسفة الدينء وقد 
نشارت أول مجموعة لأعمال «هيجل» فى ثمانية عشر 
مجلدا (من سنة ۲۸۳۲ إلى )٤١‏ ثم اضيفت إليها سنة 
۷ الرسائل التى جمعنها «کارل هی جل» وادق 
الطبعات وأؤتقها هى التى نهض بها ج.. لاسون» و«ج. 
هوفمايستر» فى ستة وعشرين مجلدا. وقد ترجمت 
معظم مؤلفات «هيجلء إلى اللغأت الأرروبية ويخاصاة : 
إلى الإنجليزية والفرنسية. وقد كان للهيجلية أثر عميق 

فی تیارات الفكر القلسقى فى أورويا ويخاضة فرنساء 
وفى إنجلترا وفى امريكا فى القرنين التاسشع عشر 
والعشرين.. ,` ا 
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ويصعب على القارنئ أن ينفذ إلى مقاصد «هيجل» 
لوعورة أسلويه وكثرة المصطلحات وتعقدهاء وأيسر كتبه 
علم الجمالء وفلسفة التاريخ. 

يلاحظ الباحث قى مؤلفات «هيجل» أن لفلسفقته 
قاعدة أنسيكلوبيدية فقد درس بعمق الآداب اليونانية 
واللاتينية وكانت له دراية واسعة بالرياضيات والعلوم 
الطبيعية والمناهج العلمية وكانت له قدرة عجيبة على 
جمع المعارف على اختلافها وتصنيفها وتسجيلها فى 
مذكرات خاصة به ولعل هذه العادة أفادته فائدة عظيمة 
فى محاضراته الجامعيةء وكانت عاملا هاما من عوامل 
حفظ تراثه الذى نشر بعد وفاته كما المعنا. وكان 
«هيجل» يؤمن من البداية بأتنا لا نستطيع أن نتعنمق 
الفكر بتحليله تحليلا مجردا على الطريقة الكانطية. 
وإنما تعمقنا للفكر يتم من خلال تعمقنااللتجرهة 
الإنسانية فالفكر يشع فى جوانب هذه التجريةء علما 
وادبا وفًا وأخلاقًا وديا وقانونا وفلسفةء فالفكر هوء لا 
غرو الرو المحرك للحضارة. 

إن الواقع الذى نواجهه بأحداثه وتقلباتهء فى هذه 
اللحظة الحاضرة التى نعيش فيهاء ليس كتلة منفصلة 

1۲ 


عن الفكر يقف الفكر أمامها حائراء يحاول أن يلتمس 
السبيل لتحليلها وإدراك كنهها. وإنما هذا الواقع ذاته 
إن هو إلا نبت الفكر. ومن هنا كان انتقالنا من الفكر 
الخالص إلى الواقم ميسورا كما كانت عودتنا من 
الواقع إلى الفكر الخالص مضمونة. وتأسيسًا على هذه 
النظرة الجديدة یری «هيجل» أن من العبث افتراض 
«أشياء بالذات» ممتنعة علي المعرفة. كما قعل «كاتطه 
فنحن حين نبحث فى المضمونات المنطقية نتبين أن لها 
طبيعة باطنة ويناء باطنيا ووحدة ضرورية لا يمکن آن 
نعزلها جانباء ونوزعها بين ما هو داخل التجرية وما هو 
خارجها - كما ذهب إلى ذلك «هيوم» وكانطه ‏ فإذا 
کانت فکرة ما تنطوی على آخرى» فإن هاتين الفكرتين 
مرتبطتان فى الداخل والخارج على حد سواء. وعلى 
ذلك فافتراض أن ثمة شيئاً يقع خارج التجرية فيه تخط 
لحقيقة أصيلةء وهى أن «الداخل» و«الخارج» يكتسب 
كل منهما معناه من تعريفه بنفس الحدود التى يعرف 
بها الآخر. فكل ما هو خارج التجربةء فهو كذلك بالنسبة 

لما هو داخلها فحسب. 
وبينما يشيد «أرسطوء» المنطق على قاعدة جذرية هى 
قانون عدم التناقض ينهض جدل «هيجل» على التسليم 
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بحقيةقة أساسية هى تناقض الف فبفضل هذا 
التناقض يموج الفكر بالحركةء وتنبث حركته فی تاریخ 
الحياة الإنسانية فيحقق فى تيار هذه الحياة تطورا لا 
یمکن أن یتم بدونه. ولو کان الفکر منحصرا فی نطاق 
إمكانيات محدودة لدارت الحياة الإنسانية فى دائرة 
مغلقة. وما تمخضت حضارات متعاقبة تتباين سماتها 
وتتمايز قسماتها وإنما الدليل على ازدهار هذه 
الحضارات ان الفكر زاخر بامكانيات لا حد لهاء تحقق 
تباعاً فى الماضى والحاضر والمستقبل. 

ذلكم هو الإطار العام مذهب «هيجل» مستشفا من 
واقع مؤلفاته. وقد ذكرنا من قبل أن دعامات هذا المذهب 
الراسخة ماثة كلها فى كتاب «ظاهريات الفكر» ومن 
هنا كان تلخيصنا التحليلى لهذا الكتاب فى سلسلة 
تراث الإنسانية بمثابة لوحة صادقة التعبير عن فلسفة 
هيجل. 
ٹانیا ۔ تلخیص تجلیلی لکتاب «ظاهریات 
الفكر» 

.١‏ منطق المذهب: 

يصف «هيجل» تطور الفكر ويوضح طبيعة التصور. 
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فهويرى أن التصور كان فى البداية ممتزجا دون ما 
تميز بالطبيعة اللاواعيةء ذائبا فى الوجود المباشر. 
ويكون شأنه شأن الوعى التجريبى» يخضع لنقوذ العالم 
بدلا من أن ينهض بتحديده. يلى ذلك تحرر التصور من 
لات فاكو ودر ارك جرا وو ر 
فى تطور متصل. ويتضح التناقض بين جوهر الوجود 
والملابسات الجزئية فى صورة ما ينبغى أن يكون التى 
تقود الوجود إلى تحقيق جميع الامكانيات التى يشتمل 
عليها. 

فى هذا التخطى المتصل للواقع المباشر للوصول إلى 
القاقع الجوفرئ تافحظ ان اوخو لا يبد قى حتورة 
اتا بل فی وة مقط فير دل ى خب 
تنحية هذا المنطق والاستعاضة عنه بالجدل. والجدل 
منطق جديد ينكر كل قيمة مطلقة للواقع المباشر ولكنه 
يعمل على تحویره وتبدیله. 

والعنصر الاساسى فى متطق الجدلء وهو القانون 
العام للحياةء هو النفى أو التناقض. الذى يدفع كل 
موجود إلى تخطى وجوده المباشرء ويصل به إلى نمط 
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جديد يحقق جوهرهء وذلك خلال عملية تكشف عن 
الامكانيات التى يحويها وتسلط عليها الأضواء. وينتفى 
الناقفن بين التتضون والواقع فخدماً بؤلف لتصور 
نفس جوهر الأشياء» فيتحرر من الواقع الذى يعتبر 
شيئا غريبا عن الذات العارفة. 

عند هذه النقطة يتحول الجوهر إلى فكرةء وفى هذه 
الفكرة تكون للتصور واقعية كاملة. تجمع فى كل بين 
الذاتية والموضوعيةء والانتقال من الجوهر إلى الفكرة 
ينطوى على تخطى الواقع المباشر باعتباره شيئا من 
الأشياء يتحول إلى حقيقة عقلية. ذاتية موضوعية فى آن 
واحد» وهى تغدو واقعية فى التصور وتشاط الذات 
العارفة هو الذى يعبر عن جوهر الواقع ذاتهء ويصبح 
هذا النشاط جزءاً من حركة الفكرة التى تحقق فى ذاتها 
وحدة الذات والموضوع فى عملية تصور كل واقع على 
أنه جوهرها الخاص. 
- ويسعى «هيجل» إلى التغلب على المتناقضات التى 
تقف فى طريق انخراط الإنسان إنخراطا تاما فى سلك 
العالمء ووصوله إلى سيادة الواقع سيادة عقليةء ويعتبر 
«هيجل» المجتمع مبنيا على الملكية الخاصة باعتبارها 
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النمط العقلى الضرورى للتنظيم الاقتتصادى والتناسق 
الاجتماعى. وهو يحاول أن يتغلب على متناقضات 
النظام الرأسمالى فى ساحة هذه المتناقضات ذاتها. 
ويقترح فى ذلك تحقيق الحرية المطلقة والعقل الكاملء لا 
بتغيير ظروف الحياةء بل برد نشاط الإنسان إلى الفكر. 
فالفكر إذا تحرر تحرراً كاملا اتعقد له لواء النصر على 
متناقضات الواقع. 

ولا كان «هيجل» قد رد كل نشاط إلى العقل 
فالوجود فی جوهره روح مطهر من کل واقع میاشر 
يتسامى دائماً إلى تصورات» ومن هنا تغدو الفكرة التى 
تجمع فى ذاتها الفكر والوجودء الذات والموضوع» هى 
الواقع الوحيد. وتتطلق هذه الفكرة نحو الله وهو الروج 
الخالق للعالم. وكانا بهيجل جعل المنطق لاهوتا يبين فيه 
تطور الفكر بحيث يغدو عقلا كاملا وفكرة مطلقة. 
وتكشف الفكرة المطلقة عن ذاتها فى صورة أولية. فى 
الطبيعة التى تغدو نقيضاً لهاء ثم تكشف عن ذاتها فى 
التاريخء الذى تعمل فيه متحررة من الواقع الموضوعى. 
معتبرة هذا الواقع تعبيراً عن جوهرها. وتصل الفكرة 
المطلقة إلى أسمى مقام لها فى الفن والدين والفلسفة. 
وكانما «هيجل» قد غلف العالم كله بغلاف عقلى تتحقق 
فيه وحدة القكر والوجود. 
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وفى هذا المجهود الضخم الذى بذله «هيجل» لتحويل 
العالم كله إلى تحقق مطرد متقدم للفكرة المطلقةء نرى 
«هيجل» يرد الواقائع والأشياء جميعا إلى التصورات. 
وتاسیسا على هذا يتوخی «هيجل» ريط الارتباط بين 
الظواهر الطبيعية بالتطور الجدلى التصورات. ولكنه 
يجد هذا آمرا صعباء ولذلك نراه يفسر عدم قابلية 
الطبيعة لتحقيق التصورء بأن الطبيعة هى انحراف 
للفكرة. آو تجسد خارجی لھا فی شکل شیء آخر 
غيرهاء بحيث أن الطبيعة يمكن أن تعد نفيا للفكرة 
ونقیضا لها. 

وإذ تكون الطبيعة غريبة عن العقلء فهى تخضمع 
للصدفة وتستسلم للضرورة العمياء ويكون التغير فيها 
تغيرا آليا كما هو الشأن فى المعادنء لا واعيا كما هوى 
الشأن فى النبات» أو غريزيا كما هو الأمر فى الحيوان. 
ولا يصدر التغير ۔ كما يستبان فى النشاط الإنسانى ۔ 
عن فعل من أفعال الإرادة متجه إلى جعل الواقع واقعا 
عقليا معقولا. 

على آنه ما دام «هيجل» يأخذ بأن الواقعى عقلى فى 
جوهرهء فهو يزعم أن الطبيعةء وإن بدت مختلفة عن 
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الفكر غريبة عنهء فإنها فى جوهرها متوافقة مع العقل 
الذى يستطيع أن يستغرقها مع طول المدة. ولا يحاول 
«هيجل» أن يستخلص من الطبيعة ذاتها نظاما عاماء بل 
یحرص على آن يضع نظاماً عقليا يستنبط منه سمات 
الطبيعةء ومن أجل هذا يرى «هيجل» أن العلوم 
التجريبيةء إنما تزودنا فحسب بالمواد الخام التى 
تشكلها وتصوغها العلوم التأملية. 

لقد اتجه جهد «هيجل» إلى أن يقيم حلقة جدلية تريط 
بين الظواهرء فتصل بها إلى درجة من التعميم فى 
الوسع ردها إلى تصورات. فكأن «هيجل» كان يخطط 

۲ - دور الجدل: 

إن «هيجل» يفسر الفكر تفسيرا ديناميا حركياء 
يختلف عن تفسير أرسطو الثابت. وكيف يمكن 
للفيلسوف أن يصور هذه الدينامية المبثوثة من الفكر إلى 
الحياة إن لم يكن فى إطار ميتافيزيقا عامةء هى أشبه 
بالفرض الذى يطلقه العلماء حين تحيرهم ظاهرة من 
الظواهرء بفية الكشف عن طبيعتها. والظاهرة المحيرة 
هنا هى الحياة الإنسانيةء هى تاريخ البشريةء هى ذلك 
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الصراع المحتدم الذى تنعكس نتائجه فى أحداث الحياة 
وتقلباتها. 

وتطور العالم لا يأتى عفواء وإنما هو تعبير عن حركة 
عقلية. وتضم هذه الحركة فى صميمها الفكر والوجود. 
«هیجل» تختلف عن تلك عند کل من «دیکارت» وډکانتطه. 
فالعقل عند «ديكارت» يجمع اليقينيات التى بلغت من 
الوضوح والتميز أقصى حد. وعند «كانطه يشرع العقل 
للتجرية بمقولات أولية مطلقة ضرورية. وإذا كان «كانط 
يغفل التجرية كما اغفلها «دیکارت»» فقد کان حریصا 
على أن يكون العقل الخالص هو المقتن لهاء أما «هيجل» 
فيقترب من النظرة البيولوجية التطورية. التى تتمثل 
الطاقة البشرية طاقة تطورية مستمدة من المادة. ومن ثم 
فليس هنالك تعارض فى الطبيعة بين المادة ويين العقل. 
المادة. 

ويحرص «هيجل» على أن يبين لنا كيف أن الفكر قد 
أنبث تباعا فى التجرية البشرية كلها بحيث بدا الفكر 
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بفضل ما بذلته البشرية من جهود جبارة منذ فجر 
التاريخ. وتنحل الفكرة المطلقة التى يتمثل فيها التحام 
الواقع بالفكر حين يسلط العقل أضواءه على الواقع 
الذى يلوح فى البداية غريبا عنه. ثم يتحقق الالتحام 
مرة أخرى بممارسة الجدلء فيستبعد العقل العناصر 
عن هذا أفكار متحددة أو تصورات» وهى ليست مجرد 
صور عقلية بعيدة عن الواقع بل هى الواقع نفسه. فى 
منها بين الإنسان وبين العالم الخارجى. وتاريخ 
الفكر. وعلى ذلك فتفسير الواقع لا يكون إلا بالفكر 
المبثوث فيه. ومن هنا أهمية التاريخ لدى «هيجل» ففى 
التاريخ يتم اتحاد الفكر بالواقع. 

وما دام الجدل الهيجلى يجعل الحقلى متواجداً دائماً 
أبدا مع الواقعى فإن «هيجل» يهاجم القلسفة العقلية 
الخالصةء التى لا يعنيها الواقع اللشخص,؛ وانما تبحث 
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عن قوانين هذا الواقع فى القكر البحت المنعزل. ويهاجم 
كذلك الفلسفة التجريبية التى تغفل سمات الواقع 
العقلية وتقصره على مجموعة من الصفات الحسية 
المحدودة. ولئن كان للفلسفة التجرييية الفضل فى أنها 
جذبت الاتتباه إلى الواقع وجعلت البحث العلمى مرتكزاً 
على الملاحظة والتجرية والاستقراءء إلا أن جهودها 
ذهبت بددا لأنها وقفت عند المعطيات الحسية المباشرة 
فتاهت فی زحمتها۔ 

الواقع عند «هيجل» ليس هو التجريد الجاف الخالى 
من كل مضمون حىء» وإنما هو حركة دائمة لا يمكن أن 
تتصل وتستمر إلا بفضل الفكر. وعلى هذا الأاساس 
يأتى المنطق جياشا بالحياةء معبرا عن حركة الافكار 
المندمجة فى سخب الواقع. فإذا اشتغل المنطق 
بالتصورات فليس معنى هذا أته يتناول مجموعة من 
الأفكار الجوفاء. بل معناه أنه ينهض بعملية تحليلية 
للافكار المعبرة عن الحركة الحيةء ويعملية تآليفية لا 
يستغنى فيها عن هذه الأفكار. فالمنطق أشبه بالبونقة 
التى تنصهر فيها معادن الواقع ما هو حسى منها وما 
هو عقلى. وفى هذه البوتقة تلتقى المتناقضات التى لابد 
منها لحركة الواقع. وتتم التاأقيفات التى لا غنى عنها 
لتحقيق التطور. 
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والجدل الهيجلى يعنى بالتعبير فى صدق عر عن الواقم 
الحى» سواء فى الفكرةء فى الحادثةء فى الماضىء» فى 
الحاضرء أو فى المستقبل. وحین يصدق الجدل فى 
التعبير يبرز لنا e‏ الواقع 
التناقض ية تقش ال" تدمیر الواقع وجهافته. . ويؤدى إلى 
بٹ الفوضى فى نشاطه. ولکن التناقض عند «هيجل» 
إيجابى بناء» فهو شرط جوهرى لتطوير الواقع. وقد 
يمكن أن يكون التناقض هداما لو أدى إلى أن يدمر 
الطرفان النقيضان اأحدهما الآخر: ولكن من هذا 
التناقض وي بين الطرفين ين : CR SERIES‏ 
فى الواقم الإتسانى من صيرورة. فالتناقض عند 
«هيجل» معين لا ينضب يزخر بامكانيات التطور وحواقز 
التقدم. 

واستبعاد التناقض ينم عن فهم سطحى للواقم. 
والتغلغل فى صميم الواقع يكشف عن تلك الحركة 
الأساسية التى تتبدى فى الصراع بين المتناقضات 
وتتمثل فى عملية التنافس وهى عملية جذرية فى صميم 
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الكيان الإنسانى. هذا لاتنافس يفضى إلى تاليفات 
مثمرة تؤدى دورها ولا تقف عند حد» بل تنجم عنها 
حوافز جديدة للصراع وتنبثق منها أفكار جديدة 
متناقضة. وبذلك نرى التراث البشرى زاخرا بتصورات 
تحمل فى طياتها لحظات ثمينة فى تطور الحياة 
الإنسانية. 

هذا التشير الجكلى هو غامة الوقف الفلفن عة 
«هيجل» ففى إطار هذا التفسير يمكن للفيلسوف أن 
يكشف عن كوامن الإبداع فى الطبيعة البشرية. 

۳ مهمة التصور: 

الحقيقة فى نظر «هيجل» قائمة بالفعل فى واقعنا 
ماثلة فى تاريخنا وحياتنا. ونحن نعيش بالفعل الحقيقة. 
ولكن فرق بين أن نعيشها وأن نتصورها. فالمشكلة امام 
«هيجل» ليست الحقيقة وإنما تصورنا لها. 

إن الحقيقة هى الكلء هى هذا العالمء هى الحركة 
الدائبة المتقصلةء وهى ذلك التطور الذى بتحقق بفضل 
الانققال بين المتناقضات. هى ذلك المطلق الخفى الذى 
يجذبنا دوماء إلى النشاط والحركة ويدفعتا تحو التجدد 
والانطلاق. فهل معنى هذا إن المطلق أمر مغلق علينا ما 
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دام خفيا عنا؟ لو كان الأمر كذلك لكان المطلق بمثابة 
فكرة مجردة منعزلةء وليس هذا رآى «هيجل» بل على 
العكسء إن المطلق عنده مطلق دينامى لأنه واقعى. 
وتصور المطلق تصور بعيد بالفعل عناء ولكن ارتباطنا به 
هو الذى يكشف لنا عن طبيعة حياتنا. وقد رأينا من قبل 
أن التصور ينبثق من الواقع الحى» فهو حركة الفكر. 
وحركة الفكر تعكس حركة الأشياء. فبالتصور نستطيع 
أن نملك فى قبضتتا المعرفة بالوجود حين يتيقظ وعينا 
ویرتقی. 

لقد كان الخطاً الجسيم الذى وقعت فيه الفلسفة 
العقلية الخالصة انها فصلت بين الفكر والوجود. ولذلك 
يحرص «هیجل» على الربط بينهما: فالفكر عنده مبثوث 
فی ثنایا وجودناء وهو کیانناء هو وعینا بالعالم» من 
حيث أن العالم واقع لا يختلف عن الفكر. وثمة خطوتان 
أساسيتان لتعمق الوجود: 

۱ ۔ آن نميز فى الأآشياء بين ما هو جوهری» وما هو 
عرضی؛» بين ما هو موجود بالفعل يملا الواقع وما لا 
يعدو أن یکون مظهرا عارضا لا یلبٹ آن یزول. 

٣‏ أن نحدد التصور الدقيق لهذا الواقم» آى أن 
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نبذل غاية جهدنا لكى نتمثل الطريقة التى يتشكل بها 
الواقع فى العالم وفى وعينا. 

وهذه الخطوة الثانية هى الخطوة الجدلية الصحيحة 
وهى التى تجعل التصور مرتبطا بالجزئى والفردى 
ارتباطه بالكلى» متنقلا من الأقراد إلى الجزئيات إلى 
الكليات. ثم من الكليات إلى الجزئيات إلى الأفراد. 
فالتصور لا يكف عن الحركة. فإذا رمزنا للكلى (ا) 
وللجزئی (ب) وللفردی (ج)ء فإننا یمکننا آن'نری ثلاثة 
مسالك يسكلها التصور: من (ج) إلى (ب) إلى (1)ء من 
(1) إلى -(ب) إلى (ج) ومن (ب) إلى (ج) إلى (آ). 
فليس هنالك بالضبط طریق مرسوم ثابت محدد یسلکه 
التصور كما هو الشأن فى المنطق القديم. إنما هنالك 
مرونة وهى وحدها التى تتمشى مع ما فى الواقع من 
حركة وتناقض. ولو كان الواقع ثابتا على حال واحد 
لكان الانتقال محددا تحديدا ثابتا ايضا. 

تلكم صورة تقريبية لوظيفة التصور عند «هيجل» 
فالتصور عنده مندمج فی الواقع فرداً آو جزءا آو کلاء 
فهناك فى صميم التصور ثورة على البلادة والروتين. 
ومن ثم فالفكر بتصوراته يقضى على العقبات التى 
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تقف فى سبيله فى جميع المجالات. مادية وعضوية 
وإجتماعية. 

٤‏ . اليقين الحسى: 

وإذا كان التصور هو ثمرة الوعى» وإذا كان سبيلنا 
لتحليل الفكر هو تحليل التصورء فينيغى لنا أن 
تستعرض مقوماته. ولننظر الآن فيما يأتى به الحس 
إلينا من يقين. ففى لحظة اليقين الحسىء» نجد أن الوعى 
لم تتهيأله معرفة بموضوعه عن طريق هذا اليقين 
الحسى الوعى هنا وعى محدود بحدود الإحساس مقيد 
بقيوده فموضوع هذا الوعى هو العالم المحسوس» وهو 
لا يعلم عن هذا الموضوع إلا أنه قائم ماثل أمامه وليس 
فى وسع الوعى فى تلك المرحلة أن يتحدث عن تشكيل 
العالم المحسوس فى آفكارء وإنما العالم موجود على ما 
هو علیه. وما یکاد الوعی یتیقظ ویرتقی حتی يتبین آن 
عنها. وإذا أطلقنا على الموضوع المحسوس الماثل أمامنا 
(هذا) وعلى اللحظة التى يمثل فيها (الآن). والحيز 
الذی يشغله (هنا). لتبینا بوضوح مدی ما فی هذه 
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الليل جناحه» فريما أعقب ذلك مباشرة: «الآن لاج 
إلى موضوع محسوس آخر. وإذا قلنا «هنا شجرة» ثم 
استدرنا فقلنا: «هنا منزل» ففى نفس المكان تغفير 
الموضوع. فمثل هذه التصورات: الليلء الفجر, الشجرة. 
المنزل... هى معان أعمق من أن نحيط بها ونحن 
إلى هذه المعانى إلا إذا تطور وعينا وارتقی. فالوعی 
تفتحها أمامه التصورات. إذن لا بد لهذا الوعى من أن 
يتطور حتى يمكنه أن يتغلغل إلى أعماق التصورات. 
ومقصد «هيیجل» من هذا واضح» د فحيثها قلنا «هنا 
شجرة» يمكننا أن نقول «هنا لا شجرة» (بيت أو 
حديقة). فقولنا «هنا» ينطوى أيضا على «اللاهنا» وحين 
نقول «منزل» ينطوى قولنا أيضا على «اللامنزل» ففكرة 
السلب ماثلة دأئما حتى فى لحظة الإيجاب. ولايد من 
مثول هذه الفكرة لأن بها وحدها يمكن أن يتسع مجال 
النظر عندنا. فلو أننا وقفنا عند فكرة الإيجاب وحدها 
لكان معنى هذا أننا انتتهينا فى تجريتنا عند حد لا 
نتخطاه. ولكن مثول فكرة السلب أى بروز التناقض, هو 
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الذى يمكننا من أن نخطو من دائرة الوعى الحسى إلى 
دائرة أوبسع منها. فبالتناقض والتناقض رحده بتبقظ 
الرعى ويرتقى. واليقين الحسى إن هو إلا خامة تتشكل 
فی ظواهر تزداد وضوحا كلما تبدت المتتاقضات وبرزت 
الخلافات. 

٥‏ الإدراك: 

تبينا أن اليقين الحسى لا يمكن ان ينقل إلى الحقيقة 
على إطلاقها. وإنما تتمثل قيمة هذا اليقين فى الحفز 
إلى النظر وفى إثارة الأنا للتحليل والبحث. فاليقين 
الحسى لا يشكل موضوعا حفيقا بل هو بمثابة تمهيد 
برقن ی الز وع في كفات ل بطع إن ضرفا 
ينبغى النظر إليه حدين: 

١‏ - الموضوع المدرك. 

۲ والذات المدركة. 

فالوعى فى بحثه عن الحقيقة ينتقل بين الذأت وبين 
الموضوع تارة هنا وطورا هناك. ولا يمكن أن يتم 
الإدراك إلا بقضل الجممع بين النظر إلى الذات من جانب 

۳۹ 


وبين النظر إلى الموضوع من جانب آخر. وحين تشير 
الذات إلى موضوع فإن هذا الموضوع يلوح لنا فى 
الحال وأحداء مع أنه من جانب آخر - جانب الموضورع 
- ليس واحداء بل باقة من الكيفيات. فمخلا فص الملح 
واحد إذا نظرنا إليه من جانب الذات» فإذا تأملنا فيه من 
جانب الموضوع لوجدنا أن ثمة كيفيات تتساوق فيهء 
كالشكل المكعب والعنصر القلوى واللون» ويفضل 
تساوقها معا وفغى آن وأحد يكتسب فص اللح 
مستمدة من اجتماع هذه الكيفيات فى ملابسات معينة. 
وليست هذه الموضوعية مطلقة لأنها يمكن ان تشكل 
موضوعاً آخر ليس فصا من الملح» قد يكون قطعة من 
البللور. فالموضوع موجود إذن بفضل كيفياته وقد 
لاحظتا بصدد اليقين الحسى أن وعينا قد استدل من 
الفردى (ج) إلى الجزئى (ب) إلى الكلى (ا). وفى 
الإدراك ينعكس الوضع ففيه نبدأ من الكلی» آى من 
الصورة الزمانية المكانيةء ومن قاعدة الكلى نسعى 
للوصول إلى الشئ آى إلى الفردى الذى يشغل مكاناً 
معيناً ولحظة محددة. وحينئذ نتمثل فى هذا الفردى 
مجموعة من الكيفيات النوعيةء وهى التى تمثل الجزئى. 
.۳ 


فأين هو الشئ إذن إذا كانت كيفياته وخصائصه لا 
توجد فيه فحسب بل وتوجد فی غيره من الأشياء ايضاً؟ 

فالشئ البسيط الواحد الذى يتميز من ساثر الأشياء 
ليس إلا هذا الحيز الذى تتلاقى فيه الكيفيات. فاللح 
ليس متبلوراً إلا فى نفس الحيز الذى يكون فيه قابلا 
للذويان موصلا جيداً للحرارة وللمغناطيسية. ولكن هذا 
الشئ الواحد البسيط لم يتهيأ لنا أبداً أن نراه فهو 
الجوهر الذى لا يمكن لنا إدراكه. وإنما يقتصر ادراكتا 
على الكيفيات التى تتساوق وتتلاقى فى مكان معين 
فتشكل الشىئ المدرك.. فليس أمام وعينا إلا أن يركز 
الانتباه على الذات. فإن الوعى يكتشف ان الشئ الذى 
نبذل جهدنا لإدراكه»ء إنما هو نفسه ثمرة الوعى. نعم أن 
الشئ يمثل لحواسنا المختلفة من زوايا مختلفةء من 
حيث اللون والشكل والاتصال الكهريائى والمغناطيسى. 
ونحن نعتقد آنه شئ واحد. وأننا نستطیع أن نمیز فيه 
صفات مختلفة. ولا يمكن لهذه الصفات فى رضعها 
القائم أن يكون لها سمة العمومء وإنما هى كيفيات 
مرتبطة بالإحساس الخاص الذى تنهض به الأناء فكأن 
هذه الكيفيات تنتمى إلى الأنا. 

۳ 


فبدون الأنا لم يكن فى الوسع إدراك الكيفيات 
مجتمعة وتمثل الشئ كموضوع واحد. وعلى ذلك فمن 
الوهم القول بآن هذه الكيفيات موجودة بالفعل فى 
الأشياء. فهذه الكيفيات لا تعدو أن تكون إدراكات 
منتمية للأناء ويمكن للأنا بواسطتها أن تتمثل الأشياء. 
وهي؛ من حيث هى كذلك. متعددة متفاوتة متبددةء والأنا 
هى التى تجمعها فى صعيد واحد» قالفضل لها ولا 
واخراً فى الإدراك. 
على ما تقدم يمكننا أن نحلل كنه الشئ الماثل أمامنا 
على النحو التالى: 

١‏ - يوجد الشئ لذاته ککائن مستقل متميزْ. 

۲ - ویوجد الشئ لغیره من حیث آنه لا يوجد إلا 
للوعی. 

ويلاحظ أن هذين الجانبين متناقضان» فوجود الشئ 
لذاته متعارض مع وجوده لغيره. والحقيقة منبثقة دائما 
من هذا التعارض وهذا التناقض. فبالنسبة إلينا نلاحظ 
أن الموضوع المدرك هو ظاهرة بسيطة تماثل بساطتها 
المعرفة التى تجمعها منها. ومع ذلك فهذه الظاهرة هى 
التى تبين لنا أن الحقيقة الموضوعية الكامنة فى الحالم 

۲ 


هى الفكر. فذلك الشئ الذى نملكه فى قبضتنا ليس 
شیا منعزلا عناء وإنما هو شئ منبٹق منا من حيث أن 
کیفیاته وصفاته لا وجود لها فيه بل وجودها منا. فکأن 
فكرة الشئ او الموضوع ليست إلا فكرة الأنا منعكسة 
خارج ذاتنا. فالآنا حين تنعكس خارج الذات تغدو «لا 
آنا». فكاننا بهذا قد نفينا الشئ كيقين حسى واحتفظنا 
بالفكر. 

: الفهم‎ -٦ 

وليس معنى انطماس الموضوع فى مرحلة الإدراك 
انزوا بعيدا عن الواقع» بل لابد للموضوع من آن يظهر 
من جديد وقد اكتسب واقعاً له صفات معقولة. أسمى 
من تلك الصفات التى تبيناها فى مرحلة الإدراكء وأعنى 
بها الكيفيات الحسية. 

فما هو هذا المعقول إذن؟ وكيف يتأتى لهيجل أن 
يتخلص من المازق الذى تورط فيه وهو تمثل الموضوع 
لذاته کشئ (یقین حسی) ثم تمثله لغیره ککیفیات 
(الإدراك)؟ هل ثمة حقيقة كامنة ما برحت ممتنعة عليناء 
ولكننا نتوسل فى الوصول إليها من آثارها؟ لابد أن 
هناك سبباً للوجود. ویری «هيجل» آن هذا السبب هو 

۳ 


قوة أو طاقة تظهر وتختفى ثم تظهر من جديد فهل يمكن 
أن تكون هذه الطاقة جوهراً كامناً وراء الظواهر؟ 

إننا نرى الواقع من زاويتين: 

١‏ - زاوية الظواهر. فالواقع يشغل مكاناً تجتمع فيه 


والكهرياء. 
- من زاوية الطاقة المتمثلة وراء هذه الظواهر كلهاء 
والتی لا ندری لها كذهاً. 


ولكننا لا نستطيع أن نسلم بوجود الواقع إلا إذا 
سلمنا بهذه الطاقة الكامنة المنتجة له. إن الواقع فى نظر 
«هيجل» هو تلك الوحدة التاليفية التى تجمع بين الطاقة 
الكامنة المحركة وييْن آثارها فى كل شامل. هذا الكل 
الشامل هو الحقيقة. إننا لو تأملنا فى مختلف الظواهر 
لرآينا دائماً قطبين فى كل ظاهرة. ومع كونهما 
متناقضين متنافرين فهما لازمان مع ذلك لتحقق 
الظاهرة. فهناك فى الكهرياء السالب والموجب 
ويالتقائهما تحدث الظاهرة الكهريية.. وحيثما نظرنا قى 
الظواهر مادية وإنسانيةء فى الطبيعة وفى التاريخ 
البشرى» رآينا هذا التاليف بين القطبين المتنافرين. 

٤ 


وعلى ذلك يمکننا أن نستخلص مع «هيجل» آمرين 

أساسيين: 

الى آنا تفلا فى الئاه لزاينا مغ نا نيتها 
من خلاف ندرکه بالإحسساسء وآنواع الاختلاف هى 
التى تشكل المادة اللامتناهية لعالمنا. 

۲ - ولو أننا نظرنا بعد هذا نظرة تاليفية لراينا أن 
هذه الاختلافات العديدة تنحل دون أن تختفى وتذوب 
دون آن تضیع مقوماتها فی موجود کلی بسيط هو 
الطاقة الكامنة وراء هذا التعدد فى الظواهر المتباينة 
المختلفة. 


فماذا عسى «هيجل» أن يستخلص من هذا؟ إن هناك 
عالاً حسياً! هذا أمر لا مراء فيه. ولكن لا يمكننا أن 
نستمد معرفتنا بالاستغراق فى هذا العالم والاستسلام 
له» والرضوخ لمرحلة اليقين الحسى» وهى مرحلة مقفرة. 
إذن لابد أن نسم على هذه المرحلة إلى مرحلة ما فوق 
الحس» حيث «القانون» الذى يدير حركة الظواهر. 
ويفضل القوانين تنخرط الظواهر فى نسق عام شامل. 

والنظر إلى الظواهر على آنها تمضى طبقاً لقوانين 
هو فهم لهاء وهذا الفهم يشكل لنا تصوراً سليماً للواقع 

Yo 


الذى نعيش فيه. فالفهم يجعلنا نملك منطقاً أسمى من 
اليقين الحسى ومن الإدراك. أما وقد نفذنا بالفهم إلى 
أعماق الظواهر. فإننا لا نجد إلا الفكر. فالواقع ينطوى 
إذن على الفكر ولولا هذا لا كان فى الإمكان ان تنصل 
إلى لب الواقع بمجرد التسليم باليقين الحمسى أو 
الإدراك. 

۷ الوعى بالذات : 

إن الواقع هو هذا النشاط الكلى الشامل الذى 
يمارسه الفكر. فالموضوع لذاته ما برح مفلتاً مناء وليس 
معنا إلا اموضوع لغيره. ليس معنا إلا الأنا التى تواجه 
الملوضوع؛ وفى هذه الأنا ينضج الوعى بعد أن جال هذه 
الجولة من اليقين الحسى عبر الإدراك إلى الفهم. وقد 
اتضح لنا فى مرحلة الفهم أن الأمر أولا وآخراً مرجعه 
إلى «الأنا»ء وأن إلتقاء الذات والموضوع على أكمل وجه 
إنما يكون فى الوعى من حيث هو. ان الأشياء التى 
ميزها لنا اليقين الحسى والإدراك والفهم تلوح لنا 
وكانها انعكاس لفكرنا خارج الذات. فالمراحل التى 
قطعناها من أجل المعرفة يمكن اعتبارها مراحل من 
أجل الوعى بالذاتء وليس فى استطاعتنا أن نعزل 
مرحلة متها عن سائرها. 

۳٦ 


والأنا هى .. هى لا تتغير ولا تتحول فى أية مرحلة 
من المراحل التى قطعناها . هى ذلك المحور الأاصيل 
الذى يدور حوله كل نشاط هى تلك النقطة الارتكازية 
التى يناط بها تحقيق الوحدة والشمول. والإنسان من 
حيث هو كائن حى فرد فهو خلاصة موجزة للحياة التى 
تنبض فى الكون. وهو منفصل عن الحياة فى الظاهر 
متحد بها فى الأعماق فى آن واحد. والحياة لا متناهية 
لیس فی وسعنا أن نحیط بها بالفكر» ولو كتا أحطنا 
بها فعلا إحاطة كاملة لكان فى هذا فناؤنا. فإن عدم 
إحاطتنا بهذا الكل اللامتناهى هى التى تحفزنا دائماً 
إلى التأمل الخصب. 


إن المعرفة هى ذلك النشاط الدؤوب المتصل الذى 
يبذله الوعى دائماً أبداً من أجل الإحاطة بالحقيقة. وهنا 
فى ذروة الميتافيزيقا الهيجلية نجد كل شئ بين يدى 
الفكر. فالوعى هى منبع النشاط الفكرى المتجدد. 
والحقيقة هى ذلك الكل اللامتناهى الذى نسعى دواماً 
للإحاطة به هى الحياة التى تترامى أطرافها وتفلت من 


کل تحدید. 


۸ التطور الحضارى : 


وينطلق «هيجل» من مجال المعرفة إلى مجال المجتمع 
الإتسانىء فيبين لنا كيف أن الفكرة تحقق ذاتها فى 
ميدان المجتمع الإنسانى بطريقة أكمل من تحققها فى 
الميدان الطبيعى. ويتم لها ذلك خلال الاتحاد الوثيق بين 
الفكر فى نشاطه الدؤوب وبين الواقع. ومسلمته الأولى 
هنا هى آن العقل يحكم العالم ويحدد تطوره. 


ويرد «هيجل» التاريخ إلى تطور الفكرة المطلقة.ء 
ويستخلص من جماع الأحداث التاريخية العوامل 
الجوهرية التى تنم عن الخطوات التى يقطعها الفكر. ولا 
يعدو مجرى التاريخ أن يكون انعكاسا لحركة الفكر. 
ومادام «هیجل» قد رد التطور الحضاری إلى تطور 
الفكر فقد حكم التاريخ بأحكام المنطقء آى منطق 
المتناقضات كما وضحنا ذلك من قبل. ومن ثم تغدو 
فظرته للتطور الحضاری ذات طابع أولى استنباطى ولا 
يكون التاريخ مجرد وصف للأحداث. ويحتفظ «هيجل» 
من بين زحمة الوقائع العديدة. وحشد الأحداث التعاقبة 


۲۸ 


بما يعبر فى لحظة عن مرحلة من مراحل حركة الفكر. 
قالتتابع الواقعى للاحداث أمر لاحق لارتباطها المنطقی» 
ونظام الأحداث فى الزمان مرهون بنظامها فى التسلسل 
المنطقى. فی کنف شذه الصورة یستنبط «هیجل» 
الخطوط العامة للتطور الحضارى. 


وفكرة «هيجل» عن التاريخ من حيث هو تطور منطقى 
مؤسسة على فكرته عن التقدم» وهى فكرة عامة شائعة 
فى الفلسفةء وهذه الفكرة عنده هى التعبير الايديولوجى 
عن نشاة البورجوازيةء وهى تبرر امتلاكها للسلطة كامر 
مكرر فى سياق التاريخ. وعلى هذا يشيد «هيجل» 
بجهاد البورجوازيةء وهى ليست بورجوازية ثورية 
كالبورجوازية الفرنسية فى القرن الثامن عشرء ومن هنا 
نرى أن فكرة «هيجل» عن التقدم محصورة فى نطاق 
حرصه على تبرير الواقع القائمء وقوله إن تاريخ العالم 
هو الحكم الفيصل. فمعنى هذا أن مراحل التطور 
التاريخى تبرر أهمية البورجوازيةء ومعناه أيضا أنه 
مادام العقل مرتبطا بالواقعم وما دام يحقق ذاته دائما 
فيهء فعلى الفيلسوف أن يحصر جهده فى تسجيل عمل 

۴۹ 


العقل والكشف عن مقاصده دون أن يلوذ بالتأآمل فى 
المستقبل(). 


فن الك اطق الى نصح على رامل عل ب 
ينعكس على صفحة تطور الإنسانيةء التى تنطلق بدورها 
تدريجا نحو الوعى بالحرية. وتتحقق الحرية فى سياق 
الفترات اليا فى فاا القارتة قالهرة تة 
الحضارة الإنسانية بصبفتها النوعية وتطبعها بطابعها 
جماد ونبات وحيوار.. وهى الموجودات التى تتأثر تأثرا 
سلبيا أعمى ببيئتةا. إن الإنسان موجود مفكر وهو من 
حيث هو كذلك ذات فعالة لها نشاطها الحر. وهذا 
)١(‏ يلاحظ أن التناقض الأاساسي في صميم فلسفة «هيجل» 
التاريخية هو التناقض بين الحركة الجدلية اللامتناهية للفكر 
يحصر هيجل نظرته قي تبرير ما هو قائم بالقعل» كما هو 
الشان في دفاعه عن الدولة البروسية حيث يختصها بقيمة 
مطلقة. 


٠ 


وحين مزج «هيجل» تطور التاريخ بتطور الفكر جعل 
للتطور التاريخى ضرورة متطقيةء فغدت مراحل التطور 
الإنسانى معادلة لمراحل التطور الفكرى. وقد طرأت 
فكرة تطور الإنسانية على مراحل من قبل «هيجل» 
«لكانطه و»هردر') ولكنهما كانا ينظران إلى كل مرحلة 
على حدة ويذلك كانت نظرتهما شبه ثابتةء بينما حاول 
العديدة ليبين الطابع الجوهرى لهذه امراحل فحسب» بل 
کان حريصا ايضا على أن يتعمق حركته ليبين العوامل 
العقلية التى تحدد الاتتقال الجدلى من مرحلة إلى 
)١(‏ ينظر «هردر» للطبيعة نظرة غائيةء فقد حددت كل مرحلة من 
مراحل التطورء لتمهد الطريق للمرطة التى تليها. بيد أن 
تدخل الإنسان يمضى بهذه المراحل سراعا ويصل بالتطور 
إلى قمته»ء ذلك لان الإنسان كائن عاقل آخلاقى» فالقوى 
الفكرية الروحية هى التى يناط بها التعجيل بالتطور وتحقيق 
التقدم. 
ویصنف «کانط التاريخ صتفين تاريخا خاصا وهو الذى يعنى 
بتفاصيل الأحداث. وتاريخا عاما يشكل التصور العقلى العام 
الشامل لسير الإنسانية. ومن خلال هذا التصور ينفذ المقل 
إلى أعماق الأحداثء ويستشف مضامينها الكامنة. 
راجع فی هذا ص ۸۹۔ ۸۸ ۔ 1£ من: 
R.G. Collingwood: The Idea of History, Oxford, 1056.‏ 
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فى هذا التطور يختص «هيجل» الأفراد بالأهمية 
بقدر ما يكون هؤلاء الأفراد آدوات لتحقيق اغراض 
أسمى» وبقدر ما تتمثل فيهم معالم حقبة من حقب الفكر 
المطلق. إن دور أعاظم الرجال من أمشال الأسكتدر 
وقيصر ونابليون» هو فى أنهم يعبرون تعبيرا لاشعوريا 
عن روح العالم. فهم إذ يقوضون النظام القاثم يعملون 
على تشیید نظام جدید» فیشکلون بهذا حلقات فى 
سلسلة التطورء وبفضل هذه الانتفاضات والائقلابات 
يتم التقدم. 

وتستبان معالم هذا التقدم فى مجموعة من الشعوب 
التاريخية العظيمةء كل شعب منها يتولى فى لحظة من 
اللحظات التعبير عن روح العالم. واللحظة التى يحقق 
فيها شعب عظيم مهمته هى أيضا لحظة اندحاره 
وتدهوره. ذلك لأنها تدع المجال لنقيضه» أعنى مرحلة 
جديدة فى تطور روح العالم؛ ويقع على عاتق شعب آخر 
مهمة تحقيق هذه المرحلة. 

وفى العالم الشرقى» وهو أول مرحلة من مراحل 
تحرير الفكر» حيث نهض الجنس البشرى من الوحشية 
والبربرية ومضى نحو التعقلء نلاحظ ان الحرية تتمثل 
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فى إرادة الطاغية فهو وحده الحر. وفى العالم اليوناتى 
الرومانى حيث ارتقى الفكر إلى مرتبة أسمى من الوعى 
الذاتى نجد أن الحرية تتمثل فى الأرستقراطيةء فهى 
وحدها الحرة. اما العالم الألانى الذى انبثت فيه 
السيحية فقد وصل إلى تمام وعيه بذاته فتحققت 
الحرية للجنس البشرى كله. 

ويتمثل تطور الحرية فى التاريخ فى تطور أشكال 
الدولة: فالدولة تحقيق روح الال وروح العالم هى 
الذات الفعالة والعامل الحاسم فى التاريخ. و«هيجل» 
تر أى الخاوخ لا يرج عن طاق الدولة ف الهدىي 
الاجتماعية السابقة عليها لا تعدو أن تكون وحشية 
وبربرية تنتمى بالآحرى إلى حياة الحيوان حيث يغيب 
الفكر. فالتاريخ يبدأ ببداية الدولةء وتبرز الدولة للوجود 
حين ينظم الأفراد علاقاتهم تنظيما عقليا. 

ويتقرر تطور الدول بصراع متصل بين العقل وبين 
الطابع اللاعقلى الذى يسود فى فترة ما النظام 
السياسى لجتمع من المجتمعات. ويفضى هذا الصراع 
إلى أنهيار الشكل القائم للدولة. وقيام شكل اسمى. 
ویرى «هيجل» أن الهدف الأسمى للتطور يتمئل فى 
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الدولة البروسيةء فهى نبت العقلء وهى تجمع فى كل 
متكامل بين إرادة الأفراد والإرادة العامةء فتتحد بذلك 
الحرية والسلطةء ويرضى الناس على أن يكون المبدا 
الأعلى للمجتمع لاحقا للقانون. لقد تأاسست هذه الدولة 
على احترام القانون ورعاية النظام» وهي بعيدة عن 
السلطة العسفيةء وعن الديمقراطية الثورية على حد 
سواء» فهذه الدولة هى اكمل تحقيق لروح العالم. 

.٩‏ الاخلاقىة الموضوعىة (القانون والدولة): 

ويرى «هيجل» أن القانون يعبر عن الإرادة العاقلة 
وهو يحقق ذاته تدريجيا كحرية. ویطرح «هیجل» جانباً 
وجهة النظر العقلية التى تعتبر القانون أمرا مطلقا 
خارجا عن دائرة التاريخ. ومستمدا من مبادئ عامة 
خالدة تنطبق على جميع اللجتمعات وتحكم التطور 
التاريخى. ذلك أن المذاهب العقلية قد تمادت فى تصور 
الجتمع تصورا عقليا بحتاء وفى النظر إلى الإنسان 
باعتباره فردا لا من حيث كونه عنصرا إجتماعيا. 
ويترتب على ذلك حتما ربط القانون فى عجلة رغبات 
الاقراد وحاجياتهم» بغض النظر عن الضرورات العليا 
للمجتمع والدولة. 
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ويسلم «هيجل» مع أنصار الرومانسية (ورووسو فى 
مقدمتهم) بضرورة ارتباط القانون بالواقع الاجتماعى 
واتصاله بالتطور الحضارى» وأآن يعد الفرد نفسه 
للانخراط فى سلك الجماعة بحيث يغدو تابعا لها. ولكنه 
يأبى أن يكون القانون مستمدا من العادات والعرف 
الجارى» كما يستنكر أن يكون فى تبعية الفرد للجماعة 
محض خضوع سلبى لسلطات الماضى وأنظمته. 

إن خضوع الفرد خضوعا تاما كليا لسلطة الدولة 
المطلقة هو المبدآ الأاساسى لفلسفة القانون الهيجلية. 
ويتم انخراط الفرد فى سلك الجماعة فى دولة مثالية 
تختلف عن الدولة القائمة فى انها ليست مراة للمجتمع 
ولیست اداة له هی بالأاحری نقیض لهء وهی تمٹل فی 
مواجهته المصلحة العامة. والدولة هى الهدف النهائى 
للقانون. ويمثل تطور القانونء شأنه شأن تطور التاريخ 
عملية مطردة من أجل صياغة الواقع صياغة عقلية من 
ثنايا تحقيق الحرية. وليست الحرية تعبيرا عن الإرادة 
الفردية. وإثما هى رضى الفرد ان يكون تابعا المبادئ 
العامة للأخلاق الموضوعيةء والدولة هى المعبر الأكمل 
عن هذه الأخلاق الموضوعية. 
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وتصور الحرية مرتبط هنا بتصور اللكية. فمع أن 
الملكية تنطوى على إهدار المساواة بين المواطثين إلا آنها 
تكفل تحقيق المصلحة العامة. فإذا كانت الحقود تفرض 
على الناس التزامات تجعلهم يقرون بملكية غيرهم من 
الناس» فإن هذه العقود تتخطى مجال المنافع الفردية 
وتفضى إلى قيام صورة جديدة من صوز الأخلاقيةء 
هى الأخلاقية الموضنوعيةء فتنشاً مرحلة أسمى من 
مراحل القانون» وتتشخص هذه الأخلاقية الموضوعية 
فى الأنسرة والمجتمع والدولة. 
ولا يأتى تطور الأخلاقية قية الموضوعية نتيجة للتطور 
الطبيعى للجنس البشرى. بل یجدده تطور الفکرء كما 
هو الشأن فى الطبيعة وفى التاريخ. فبعد ان يخضم 
الفرد للاشرة والمجتمع. وهما شكلان لم نكتملا بعد 
يتحرر منهما ويجد التعبير الكامل عن ذاته فى الدولة. 
وحینئذ يتم له الوعی بذاته. 
وكما ربط «هيجل» فى فلسفة التاريخ بين تطور 
تصور الحرية وتعاقل فترات التازيخ العظمى» نراه 
ري فى ألسئة تاتون بين الأخلاتية ية اللموضوعية وتطور 
الاقتصاد السياسى. فالاقتصباد السياسى بقاحصر دوره 
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على تزویدنا بالواد الت نستعين بها فى بنائنا التأملى 
. الذى يهدف إلى تبرير قيام الدول على أساس من 
الأخلاق والقانون. والأسرة والمجتمع والدولة هى 
المراحل الثلاث المتعاقبة التى ينهض فيها الفرد من 
الاخلاقية الذاتية إلى الأخلاقية الوضوعية. وتتواءم 
الأهداف التى يحققها الفزد فى الأخلاقية الموضوعية مع 
حاجات الجماعة واهدافها. 


إن الإنسان لم يكن أبدا فردا منعزلاء فهو يعيش مع 
أقرانه ويعتمد عليه كنا تعتعدون غلية وغلى ذلك فلا 
معنى للنظر إليه معزولا عن مجموعة النظم التى تشبع 
حاجاته. والتی هی فی ذاتها تعبیر عن الفكر فى العالم. 
واقدم هذه النظم التى يكشف عنها التاريخ. هو الأسرة. 
فالأسرة ترضى مطالْبٌ الإتسنان الحسية وتحميه وترعاه 
بطريقة بدائيةء والأسرة وحدة, تنظر إليها بعض 
الملجتمعات. كالمجتمع الصينى مثلاء على أتها أشد 
واقعية من الأفراد الذين يؤلفونها. إن الأسرة وحدة 
تنطوى على فكرة أساسية هى ذلك الحب المتبادلء ومن 
هذه الوحدة يبدأ «هيجل» تحليله للدولة۔ 
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والأسرة أعجز من ان تحقق للإنسانء اشباعا 
ملائما للمطالبه. وكلما نما الأطفال وترعرعوا تركوا دائرة 
الأاسرة إلى دائرة أوسع. هذه الدائرة هى دائرة 
المجتمع. وهذا المجتمع هو النقيض الذى يواجه 
الوضوع الأصلى أى الأسرة. ويختلف الجتمع عن 
الأسرة التى ينظر إليها افرادها على أنها أشد واقعية 
منهم؛ إذ هو بمثابة مضيف يستضيف أفرادا مستقلين 
تربط بينهم روابط المنفعة الذاتية والالتزامات 
الإجتماعية. وبينما طابع الأسرة الأساسى المحبةء نجد 
طابع المجتمع التنافس. 

وفى المجتمع تنشا التجارة وتنهض الصناعة 
لارضاء جاجات الناس» وفى المجتممع ينتج الفرد 
لارضاء حاجاته وحاجات اسرتهء ویخدم فی نفس 
الوقت أقرانه. ويذلك يكون للمجتمع معنى عقلى ومغزى 
كلى. وتسن فى هذا المجتمع القوانين وإن لم تكن 
بالضرورة عادلةء ويقوم جهاز الشرطة بحفظ الأمن 
ويكتسى المجتمع بذلك برداء الدولةء وياطراد نموه 
تنتشر الشركات والمؤسسات فيتعلم الناس الا يفكروا 
فى مصالحهم بقدر ما يفكرون فى مصالح الكل الذى 
ينتمون إليه. فهذه المنظمات لا تثير الغريزة الاجتماعية 
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الأصلية أعنى غريزة التنافس. بل تنمى غريزة الدولة 
وهى غريزة التعاون؛ هنا يواجه الموضوع (الأسرة) 
نقيضه (المجتمع). ويتمخض عن هذا تاليف بين 
النقيضين يضم خير ما فى كل منهما. وهذا التاليف لا 
يذيب الأسرة أو المجتمع وإنما يضفى عليهما التناغم 
والوحدة. هذا التاليف هو اادولة.ء فالدولة بهذا كائن 
أسمى يحقق رفاهية الأفراد وحريتهم» ويريط مصالح 
الأسرة والمجتمع بأهداف عامة كلية شاملة. وليس معنى 
هذا طمس ذاتية كل من الأسرة والمجتمع» فإن التناقض 
قائم فى الأعماق, والتناقض هو مناط الحيوية فى الحياة 
الإنسانية. 

وللدولة خصائص جوهرية. فالدولة إلهيةء فهى 
اسمى صورة لتحقق الفكر فى تقدمه فى ثنايا العصور. 
آو بعبارة آاخرى هى تعبير عن روح العالم. إن الدولة 
هى الفكرة الإلهية فى الأرضء إنها بصمة الله على وجه 
الدنيا. فالدولة لا تنشأآعن عقد ‏ كما ذهب إلى ذلك 
روسو ۔ وإنما هی غاية في ذاتهاء ولا کانت أسمی تعبیر 
عن روح العالم» فلا يمكن أن يتم تطور روحى فكرى 
خارج نطاقهاء کما لا یمکن أن یتم تطور طبیعی خارج 
نطاق الإنسان. 
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والفرذ قادر عل ان پعمل عملا انانپا دون ما تفکیر 

فى الغيرء وثمتئذ يتبع غزائزه كالحيوان. حين يسلك 
هذا کک الارتباط بالفكر. ر فيه 
لالتزامات الفكر السلينة EE E‏ الفرد ليست 
اختيارا مجردا بل هى إ رادة ما هو معقول ما يتسق 
مع الفكر. والدولة هى خير مرشد الفرد فهى التی قبين 
له آن إرادته تلزمه بان يتبع العقل. 

فالثا: تومن ندر من ارتا تهر 
فی الادراك: «إننى أدرك الشىء کواحد.» وعلی أن 
أجعل طابع «الواحد» ثابتا,له. وإذا خدث أثناء الإدراك: 
شیء مناقض لهذا لوجب على ان افسره على انه منتم 
لتفكيرى. والآنء ثمة كيفيات متنوعة قائمة فى الإدراك 
() النصوصس e‏ من جرجمة «بايلي» الإنجليزيةء وترچمة 

«هیبولیت» القرنسية 

Te aoc Hardi 1R. Bali Lon 1931. 


La Pifnornteclopeie de Epi, adacioa de Jean Hyppolie 2 vols, Pris, 193i- 
I41. 


تبدو لی کیفیات للشی» ولکن الشیء «واحد» وتحن نكون _ 
فى أنفستا على بينة بأن هذه الكيفيات تعددء وان 
الشىء لم يعد وحدة. فهذا الشىء هو فى الراقع أييض 
فى نظرناء وله مذاق فى لسانناة ومكعب فى لمسناء 
وهكذا. فتعدد هذه الجوانب لا يأتى من الشىء ولكن 
مناء ونجد أن هذه الكيقيات كلا منها منقصل عن 
الآخرء ذلك لان الأعضاء التى تأتى بها متميزة فى 
ذاټهاء فالعين متميزة عن اللسان وهكذا. وبالتالى قنحن 
بمثابة الوسيط الكلى, تكون عنده هذه العناصر منفصلة 
بعضها عن البعض موجو کل منها بذاته. ومن ثم فمن 
حیث اعتبارنا لأنفستا کوسیط تن تنتمى فيه الكيفيات إلى 
تفکیرنا » نحټفظ بتجانس الشىء ء وحقیقته «کواحد» 
ونحافظ عليه 

(ص ۱۹۹ ۔ ۱۸۰ ترجمة بایلی ۔ ص ٠۰۰‏ ج ۱ 
ترجمة هیبولیت). 

المقل الملاحظ: «إن العقل كما ينبثق مباشرة فى 
شك وعى يقينى بكونه الحقيقة كلهاء يتخذ الحقيقة فى 
معنى الوجود المباشرء. وكذلك يأخذ وحدة الآنا مع 
الوجود المبضوعىء» بمعنى الوحدة المباشرةء وحدة لم 
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يفصل العقل فيها بعد - ثم يوحد ثانية ‏ لحظات الوجود 
والأناء أو بعبارة أخرى الوحدة التى لم يصل العقل بعد 
لفهمها. فالعقل من ثم حین یظهر کوعی ملاحظ پستدیر 
إلى الاشياء بفكرة أنه يأخذها كاشياء حسية مقابلة 
للانا. ولكن عمله الفعلى يناقض هذه الفكرة. ذلك لأنه 
يعرف الأشياء» فهو يحول طابعها الحسى إلى 
تصورات. أعنى إلى نوع من الوجسود هى فى ذات 
الوقت أناء فهو يحول الفكر إلى فكر موجود» أو الموجود 
إلى موجود مكون تكوينا فكرياء ويؤكد بذلك أن للأشياء 
حقيقة من حيث كونها مجرد تصورات». 

(ص ۲۸۲ ترجمة بايلى ۔ ص ۲۰١‏ ج ١‏ ترجمة 
هیبولیت). 

العقل المقنن: «.... وثمة أمر آخر مشهور مفأده: 
«أحب لجارك ما تحب لنفسك» وهو موجه إلى أى فرد 
فی علاقته بفرد آخر. وهو یؤکد هذا کقانون یجری بین 
كل فرد وآخرء أعنى علاقة أو شعوراً. إن الحب الفعال 
يستهدف محو الشر عن شخص واتيان الخير له. ولكى 
نفعل ذلك علينا آن نميز ما هى الشر وما هو الخير . 
الناسب لمواجهة هذا الشرء ومم تتالف بوجه عام 
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سعادة الفرد. فينيغى آن نحبه بذكاء» فالحب الغبى 
يجلب له السوء» ريما أكشر مما تجلب له الكراهية. إن 
الفعل الطيب الحقيقى» فى آغنى وآهم شكل له يتمثل 
فى العمل الكلى الذى تنهض به الدولة. وهؤ عمل لو 
قورن بعمل الفرد الجزئى لبدا هذا إلى جانبه عملا 
تافها لا يكاد بستحق الحديث عنه. 

إن الجوهر الأخلاقى الصميم ليس له مضمون فعلى 
فی ذاته» وإنما هو فحسب مقیاس لتقریر ما إذا کان 
مضمون ما قادرا على أن یکون قانونا آو لا... ما إذا لم 
يكن المضمون يناقض ذاتهء فالعقل كمقتن لا يعدو كونه 
معياراء فبدلا من أن يضع القوانين ينهض بفحص ما 


هو موضوع بالفعل». 
( ص i.‏ ترجمة بایلى - ص A-1‏ => ۱ 
ترجمة هيبوليت). 


العدالة: «إن الكل هو توازن ثابت لجميع الأجزاء وكل 

جزء هو فکر فی لبه فکر لا ٍبحث عن اشباع فیما وراء 

ذاته. ولكن لديه الإشباع من ذاته من خيث كونه فى حالة 

توازن مع الكل هذا التوازن لا يمكن أن يعيش إلا إذا 

انخرطت فيه عدم المساواةء فيختل ويالعدالة يحود سيرته 

الآولى. فالعدالة ليست مبدا دخيلاء وهى ليست كذلك 
oY‏ 


عملا مشينا يتمثل فى تبادل الحقد والغدر والجحود 
بطريقة غير معقولة تخضع للاعتباط والصدفةء تطبق 
القانون بنوع من الارتباط غير المعقول» دون آية فكرة 
ضابطة أو فعل ضابط باقتراف الذنب أو اسقاطه» دون 
آی وعى بما ينطوى عليه ذلك. فعلى العكس من هذاء 
وجود العدالة فى القانون الإنسانى معناه العودة إلى 
الكلء إلى الحياة الكلية للمجتمع يجمع شمل العناصر 
التى تبددت بعيدا عن توازن وتناغم الكل... بهذه 
الطريقة تكون العدالة هى الإرادة الواعية بذاتها للكل. 

(ص ٤۸40‏ ترجمة بایلی - ص ۲۸ ج ۲ ترجممة 
هیبولیت)۔ 

الفرد والدولة: «الذهن الواعى بذاتهء لا شك يجد فى 
سلطة الدولة حقيقته العارية البسيطةء ويقاءه. ولكنه لا 
یجد فیها فرديته من حيث هى كذلك؛ فهو یجد وجوده 
الجوهرىء ولكنه لا يجد فيها ما يكون عليه لذاته» فهو 
يجد أن الفعل من حيث هو فعل فردى ينيذ بالاحرى 
ويطرح جانبا ويستعاض عنه بالطاعة». 

(ص ٥۲۲‏ ترجمة بایلی ۔ ص 1۲ ۔ ١١‏ جا ترجمة 
هیبولیت). ۰ 

of 


«والنمط النبيل للوعى يجد ذاته إذن فى ارتباطه 
بسلطة الدولةء يمعنى أن هذه السلطة ليست ذاته بل هى 
قبل کل شىء جوهر كلى» يجد فيها الذهن تحقيقا 
لوجوده الجوهرى» ويكون على وعى بفرضها 
ومضمونها المطلق. وإذ يرتبط الوعى ارتباطا إيجابيا 
بهذا الجوهرء فإنه يقف موقفا سلبيا من أغراضه 
الخاصة ومن مضمونه الخاص ووجوده الفردی» ويعمد 
إلى طمسها. هذا النمط من الوعى هو بطولة العمل» هو 
الفضيلة التى تضحى بالوجود الفردى من أجل الكلى. 
وتفسح من ثم لهذا الكلى فى الوجود». 

(۲ ترجمة بایلی ٦٦‏ ج ۲ ترجمة هييوليت). 
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